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RESUMES 
Doris BONNET - Les reprtbentations culturelles du paludisme 
chez les Moose du BurWna, 
1986. multfgraph. ORSTOM, Ouagadougou, 64 p. 
Trois enti tés nosologiques moose traditionnelles 
sont susceptibles d 'évoquer un acces palustre en fonction de 
l'évolution clinique de la maladie et de l'age de la personne. 
Aucun lien n'est effectue entre ces trois entités et l'accès 
pernicieux de l'enfant appelé communbment en Afrique de l'Ouest 
"maladie de 1 'oiseau" et qui serait plus vraisemblablement 
la représentation symbolique de 1 'accès convulsif chez 1 'enfant. 
L'enquete ayant été menée chez les hloose 
migrants de la région de Bobo-Dioulasso, l'observation des 
effets de la migration sur les recours thérapeutiques habituels 
montre un relatif abandon du guérisseur villageois traditionnel 
et le développement de deux savoirs thérapeutiques, celui des 
marabouts et celui des devins qui officient par médiumnit4 
avec les esprits de lieux. 
Doris BONNET - Cultural Representations of Malaria 
among the Moose of Burkina 
1986, mul tigraph. , ORSTOM Ouagadougou * 64 p. 
Three traditional ?.loose nosological entitisr; are 
likely to be interpreted as an attack of malaria depending 
on the clinical evolution of the disease and the age of the 
patient. No link is established between the three entities and 
the attack of pernicious malaria in children- which is usually 
called "bird disease" in &est Africa and is more probably 
to be taken as the symbolic representation of a child's convulsive 
attack. 
The field-work was carried out among the 
hloose migrants of the Bobo-Dioulasso area ; hence the study 
of the effect of migration on current therapeutic possibilities 
shows that the cures of traditional village doctors have been 
somewhat abandoned and, consequently, two other types of 
therap)- are being developed : one is practised b y  marabouts, 
the other by deviners v<ho act as mediators tvith the spirits 
of the 
Doris BONNET - Die kulturellen Vorstellungen von der Malaria 
bei den Mossi von Burkina 
1986, mul tigraph. , ORSTOM, Ouagadougou, 64 p. 
Nach der Tradition der Mossi sind es drei nosolo- 
gische Einheiten, die einen Malariaanfall hervorzurufen vermögen, 
und die in Funktion zum klinischen Verlauf deï Krankheit und 
zum Alter der Person stehen. Es wird keinerlei Verbindung 
hergestellt zwischen diesen drei Einheiten und dem bösartigen 
Anfall des Kindes, in West-Afrika gemeinhin "Krankheit vom 
Vogel" genannt, und aller Wahrscheinlichkeit nach eher die 
symbolische Reprtiisentation dessen konvulsiven Anfalls. 
Die Untersuchung wurde bei den ausgewanderten 
Mossi in der Region von Bobo-Dioulasso durchgeführt. Die 
Beobachtung der Auswirkungen der Migration auf den gewöhnlichen 
Vorgang der Therapie zeigen eine bemerkbare Vernachlässigung 
des traditionellen dörflichen Heilers und die Entwicklung zweier 
therapeutischer Weisen, der des Marabout sowie der des Sehers, 
die mit Hilfe der örtlichen Geister wirken. 
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INTRODUCTION 
Ce rapport concerne 1 étude des representations 
culturelles des accès palustres et pernicieux chez les Moose 
migrants de la vallée du Kou, dans la région de Bobo-Dioulasso. 
La recherche a kté effectuke a la demande des 
paludologues de 1 ' ORSTOM auprès de 1 ' OCCGE ( Organisation de 
Coordination et de Cooperation pour la lutte contre les Grandes 
Endémies), organisation africaine inter-Etat dont le siège est 
à Bobo-Dioulasso, dans le but d'analyser l'existence de l'entité 
"paludisme" au sein des populations burkinabè. 
La vallée du Kou est un aménagement hydro-agricole 
qui a gen&é ce que les sociologues nomment "un nouveau milieu 
social". Ce concept definit à la fois "le pele urbain de l'innovation 
sociale (la ville nouvelle, les quartiers nouveaux des villes 
anciennes, avec tout ce que leur création implique1 et le pele 
rural de 1' innovation sociale (1' organisation sociale nouvelle 
qui résulte de la colonisation de terres neuves, les rapports 
sociaux nouveaux qui s ' établissent dans les périmètres d' accueil 
entre autochtones et migrants" (1 1. 
Ces "nouveaux milieux sociaux" sont induits "par 
une migration, qu'elle soit dirigee ou spontanee, urbaine ou 
rurale (2). 
~- - ~ 
(1) A. SCHWARTZ, Presentation du numero sur les "?4igrations 
rurales et creation de nouveaux milieux sociaux en Afrique 
tropicale. Exemple sénégalais, ivoiriens, camerounais U ,  
Cahiers ORSTOM, ser. Sc Hum., vol. XVI, no 12, 1979, 
P 7. 
(2) A. SCHWARTZ, ibid. 
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La vallée du Kou est tout 8 fait représentative 
de ce type d'innovation sociale, dirigée et rurale. 
I1 s'agit, en effet, de l'aménagement d'un périmètre 
rizicole situé a 23 kilomètres de la ville de Bobc-DioulassoIl) 
(sur la route de Mopti) réalisé en vue d'approvisionner une 
partie du pays en riz et de réduire consdcutivement les importations 
de cette céréale. 
Commencée à partir de 1968 par la Mission Agricole 
de la Chine de Formose puis poursuivie par celle de la Chine 
Populaire à partir de 1973 à la demande du gouvernement burkinabè, 
cette opération a drainé en 1970 une centaine de familles comprenant 
en principe pour chacune d'entre elles au minimum quatre personnes 
actives (2). En 1980, on en compte 907 soit 7869 habitants pour 
une superficie de 1007 hectares exploités en rizieres. 
En 1980. selon le geographe Dieudonné OUEDRAOGO, 
75 % des cent premieres familles retenues parmi les nombreuses 
candidatures (494 familles) sont originaires de la ville de Bobo 
Dioulasso ou de sa région (villages situés a proximité de la 
rivière du Baoulé). A leur arrivee, les familles recoivent une 
parcelle d'habitation de 600 m2, un prêt de 40.000 F.CFA 
remboursable sur les quatre premières récoltes (3) ainsi qu'un 
hectare de rizières. 
Puis, Progressivement 
de migrants provenant du plateau 
Nord du Burkina Faso (YaGnga et 
defavorisées par le milieu naturel 
à cultiver. 
La répartition de la 
la vallée du Kou s'est peuplée 
moose central et de la région 
Salmatenga), zones surpeuplées, 
et dépourvues de terres neuves 
- 
population par groupe ethnique 
en 1980, est la suivante (4) = 66.7 % de Moose, 16 % de Bobo, 
4.4 % de Samo, 2.7 % de Marka-Dafing, 2,4 % de Senoufo, 7,8% 
de divers groupes du Burkina Faso. 
(1) voir cartes pages 8 et 9. 
(2) OUEDXAOGO, D .. Aménagements hydro-agricoles, opéra t i ons "terres- 
neuves'' et déplacements de populations au Burkina de 1900 
à nos jours, Université de Bordeaux III, 1986. 
(3) 0UEDRAOGO.D.. 0p.cit.p 429. 
(4) OUEDRAOGO. D. , ibid. 
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Les tvbose se regroupent principalunent dans trois villages 
de la vallée du Kou : VK 4, VK 5 et VK 6 ( voir carte 1. Les principa- 
les zones d'enquete ont ClC VK 5 et VIí 6. Les cntrcticns ont t;tC 
réalisés essent iel lcnicn t aiil)t-i!s do gutSi-isscirrs ou th tlov iiir!rw;:;r:s , 
soit uniquement de spécialistes. Tous provenaient des ri:gions du 
Yatenga ou de Kaya. Un forgeron, migrant spontanÍ: ( voir carte p O ) 
a également été interroge 6 propos de ses attributs thi.rapeutiques. 
Je r erne r c i e pour leurs col laboral ions diverses les 
guérisseurs WEDRAOGO hlournini , 0UEDTWOI;O Nosyarnba , I.;UNSEIIK3 Aloumini, 
0- Hamado. SAIVAOOGO Idrissa. KIOURO I)noucla. avcc lesquels 
nous avons eu des entretiens reguliers et suivis du niois dc janvier 
au mois d'août 1985 : les de':incrcsscs aux rcncontres plus sporadiques: 
mes collègues de 1 'ORS"t3I Pierre CrZRNEl*\iUX, Pierre GAZIN, Jean- 
Michel HALNA, Jean-François hlOLEZ, Vincen t ROUIXI' et Jacques V!\UGEME; 
mon interprète François YMEIGO, les sccr.1': taire:; riu I:nritrc! IIRS'I~~I 
de Ouagadougou, Michele FHESII. r?t Awa SUIUK) ainsi quc les traducteurs 




I - PRESENTATION DES CATEGORIES CAUSALES 
DE LA IbfALAI)IE CHEZ LES MOOSE. 
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Les Ì.bos2 désignent la maladie par le terme bãaga 
qui signifie aussi un d6faut dans l'outil. Du point de vue de la 
classification, la langue more ne propose pas de nosographie complexe 
des maladies. Certains troubles sont " maladies de Dieu". 
Les autres ne reGoivent aucune appellation précise. Lorsque les 
gubrisseurs etablissent leur diagnostic, ils disent parfois "yaa -
bãaga bala" ( c'est une maladie seulement ) ou bien "e uniquement 
"yaa bãaga" ( c'est une maladie I. Et quand on les interroge a 
ce sujet, ils répondent "c'est pour dire qu'on n'accuse pas quel- 
qu'un". Dam Ze meme ordre d'idée, on distingue le noy6 "simple" du 
noye attire dans un puits par un esprit de lieu. 
C'est la seule distinction dont nous ayons eu connais- 
sance. Il s'agit donc d'une classification par la cause. 
Ces deux categories causales distinguent donc les 
maladies attribuables a un agent exterieur B la personne qui est 
soit spirituel (esprits ancestraux ou de lieux 1 soit humain (sorcier) 
et les maladies dont l'origine n'est pas "de conception pers6cutivet1(1 )
nais 'I naturelle I'. 
Les maladies de conception persecutive apparaissent 
plus dangereuses que les autres quant au pronostic vital. Une nala- 
die qui survient brutalement est souvent suspectée d'avoir pour 
origine l'action d'un sorcier. 
L'agent pathogène peut Btre l'esprit ancestral, un 
esprit de lieu danestique ou sauvage, un esprit tutélaire de la 
personne, le double (force vitale ) d'un animal, le principe vital 
d'un(e) sorcier(e), une instance protectrice (autels de la terre , 
de fecondite, de gemellité, forge, etc ). 
Ces dif fdrents agents at taquent le principe vi tal 
de la personne appel6 siiga en more. Cette agression provoque 
une altération des canposantes de la personne humaine qui a pour 
effet une detérioration des fonctions corporelles. 
(1) Cette expression est empruntée A A. ZEMPLENI. Elle ne sera plus 
indiqube entre auillemets dans la suitc du rapport, 
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Les motivations de l'agresseur sont nombreuses. L'esprit 
ancestral peut tuer un de ses descendants en ligne agnatique afin 
de "revenir" chez un autre parent ( le départ des uns permettant 
le retour des autres, soit le renouvellement des générations ). 
Parfois, le symptôme est l'expression d'une opposition entre deux 
ancêtres ( généralement un homne et sa soeur ) qui veulent "revenir" 
tous les deux chez le "e enfant. Un fois le - (1) désigné 
et n d  par le devin, cette origine ne peut plus etre avancée. 
La maladie dans ces derniers cas thoigne de rapports de force 
ou de conflits intrafamiliau non résolus. I1 s'agit toujours d'inter- 
prétations de maladies infantiles ou de douleurs de fin de grossesse. 
L'esprit ancestral donne aussi la maladie à l'occasion 
de transgressions d'interdits comnises à l'intérieur du lignage 
du malade [ infractions diverses aux regles d'alliance et d'héritage, 
incestes, etc..) ou encore B la suite d'une dette ou d'un souhait 
d'ancêtre non satisfait par la famille. La demande de l'ancêtre 
se renouvelle par l'intermédiaire du symptôme d'un de ses descendants. 
Le rapport entre la maladie et la situation pathogène n'est pas 
effectué par la famille mais par le devin. 
Les ancêtres ont une fonction législative, judiciaire 
et religieuse. Les Moose leur vouent un culte qui a une importance 
considérable. I 1  est non seulement un des fondements de leur vie 
religieuse mais également de leur organisation sociale basée sur 
une répartition de l'autorité extremement hiérarchisée. Les régles 
de succession et d'héritage entre les générations sont strictement 
contrôlées. 
Ce culte represente pour les &bos@ ce que l'anthropologue 
Meyer FORTES déclare qu'il signifie pour les Tallensi du Ghana : ' des 
catégories de pensée et de croyance qui leur pemttent de diriger 
et d'interpréter leurs actions et leurs vies I' (2). 
Le Sgf'E designe l'ancêtre et le processus par lequel un ancetre 
transmet une parcelle de sa force vitale chez un de ses descendants 
en ligne agnatique. Nous avons traité de Ia question du rapport 
entre les représentations de la maladie et le segr€ dans l'article 
I' Le retour de l'ancêtre I', Journal des Africanistes, T.51, 
fasc.1-2, Paris, 1981 : 133-148. 
hi. FORTES, Oedipe et Job dans les religions  ouest^-africaines, 
Mame, bib. Repères, Paris, 1974. p.65. 
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Une autre catégorie causale de la maladie est figurée 
par les esprits de lieux. Ils sont censes apporter de nombreux 
troubles organiques comne mentaux. Les - zina ( dont le t e m  provien- 
drait du mot arabe djinn 1 sont dépeints hauts de taille prenant 
dans certaines circonstances l'enveloppe corporelle d'animaux sauvages, 
donnant la connaissance aux chasseurs et la folie 4 ceux qui s'aventu- 
rent sur leur territoire ( en zone non cultivée ). 
Les esprits de lieux sont en fait des forces vitales 
d'anciens êtres hmins qui ' ont raté leur ancestr'alisation (1). 
Selon certains informbteurs, les zina seraient l'esprit 
de personnes mortes stériles alors que les kinkirs-wgnse ( &chants 
esprits ) seraient les esprits de "morts forçés" c'est-i-dire de 
personnes décédées par ensorcellement. Quant aux kim-miugu (2) 
( esprits rouges ) il s'agirait d'esprits errants morts violement 
par accident, noyade, pendaison ou foudroiement. Par ressentiment, 
tous viendraient perturber l'existence des personnes en vie. 
-
Certains 'I bons esprits " appelés aussi kinkirse 
peuvent doMer la maladie mentale afin de faire acceder le patient 
à la connaissance. 
On doit les distinguer des 'I kinkirse de la cour 
de Dieu 'I, agents de la procréation, liés au destin individuel 
de la personne humaine. Les Moose disent des premiers qu'ils ne 
reviennent pas chez les ferrrnes mais "les chevauchent (3) parfois 
lorsqu' i 1s cherchent une &re 'l. 
L'avenir de l'individu apres la mort dépend de l'accomplissement de 
sa vie passée ( grande progéniture 1, de son age au m n t  de la mort 
et des conditions de son décès (brutal. par empoisonnement, etc). 
Les informations relatives aux - zina et aux kim-miugu nous ont été 
données dans la region de Kaya (1978). celles sur les kinkirse-&nse 
i la vallée du Kou ( 1985 1 . L'ensemble de ces données sera remis 
à partir d'une autre région du pays mosse dans les annees venir. 
*taphore pour désigner 
Les kinkirse se divisent donc en trois categories : 
1- Les I' kinkirse de la cour de Dieu " agents de la procréation et du 
2- Les 'I méchants kinkirse I', agents de la mladieiorganique et mentale) 
3- Les kinkirse, agents de la maladie mentale (avec accès éventuel du 
la possession d'une personne par un esprit. 
destin individuel, 
malade i la spécialité de therapeute) et héros civilisateurs. 
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Le 'I double 'I ou principe vital (siiga) d'une bête 
sauvage (1) ou domestique peut transmettre a un enfant une maladie 
qu'il contractera par sa mère au "ent de la grossesse. 11 s'agit 
souvent de maladies causées par une forte émotion, une peur ou 
une frayeur de la mère durant sa grossesse. C'est le cas de la 
plupart des maladies infantiles à manifestations convulsives , 
le nam de la maladie et son origine étant associes aux symptômes de l'en- 
fant ( lièvre, oiseau ). L'explication en est généralement la suivante: . 
durant sa grossesse une femnr, rencontre un animal tel qu'un lièvre, 
Surpris, celui-ci sursaute et présente à cette occasion quelques 
secousses musculaires ou tressaillements de la peau. L'analogie 
reside entre les tremblements de la peau de l'animal et les gestes 
convulsifs de l'enfant. 
La sorcellerie est une autre catégorie causale des 
maladies à interprétation persecutive. I1 est parfois difficile 
de distinguer la sorcellerie spirituelle - oÙ le sorcier "attaque" 
le principe vital de la personne - de la sorcellerie instrunentale 
qui nécessite des recours materiels divers ( plantes, mixtures, 
poisons , amulettes, fétiches, etc ) et qui agresse 
directement le corps humain (2). 
La première vise la destruction de la personne humaine 
tandis que la seconde cherche surtout à obtenir la Fise en échec 
d'un rival ou d'un adversaire ou a avoir la maimise sur sa volonté. 
Les deux types de sorcellerie donnent la maladie. Les Xbose parlent 
de soodo pour désigner la sorcellerie spirituelle et de begda pour 
1 ins t r m n t  ale. 
(1) Parfois, il est difficile de distinguer deux types d'interpréta- 
tion : le double d'un animal ou un esprit de brousse qui a 
pris l'enveloppe corporelle d'un animal. 
(2) l'agression s'effectue soit par voie alimentaire soit par absorp- 
tion du poison par la plante des pieds en marchant sur le lieu 
où celui-ci a été enterré. 
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Le sorcier de 
et celui de la seconde 
de sweya pour dés i gner 
soba ( 1) dans les cas de 
que par le fait que les 
-
la preniere catégorie est appelé sweya 
tinsoba. Mai on utilise aussi le terme 
toute fe- sorciere et celui de tim- 
sorcellerie masculine. cet usage s'expli- 
femnes sont plus généralement assimilées 
-
à la sorcellerie spirituelle ( s'attaquant le plus souvent 
à la reproduction du groupe soit aux enfants 1 tandis que les 
homnes sont associes la sorcellerie instrumentale (- cherchant 
à détruire la production du groupe soit les biens matériels). 
De ce fait, une femme qui a recourt 8 la sorcellerie instrumentale 
sera généralement appelée sweya. 
Enfin, une dernière catégorie causale des maladies 
de conception persecutive est representée par les instances 
protectrices, lieux cultuels qui symbolisent un accord religieux 
entre les ancêtres ou des esprits de lieux et les etres humains. 
Cet accord de protection repose sur des obligations 
et devoirs exprimés notament par les sacrifices qui s'ils 
ne sont pas réalises ou sont mal exécutés provoquent maladies 
ou infortunes diverses. 
Parmi ces instances protectrices, il y a l'autel de 
la terre (tEng-kugri) détenu par un chef de terre (t-ëng-soba). 
Le tgng-kugri représente l'installation des premiers occupants 
et tous les ancêtres qui s'y sont succédés depuis ce temps 
d'origine. Le t%ng-kugri a un pouvoir essentiellement judiciaire. 
L'autel des kinkirse ( kinkirs-tiibo ) est une autre instance 
protectrice appartenant aux jumeaux et dédiée aux esprits gémel- 
laires de l'autre monde. Si an demande à cet autel un enfant 
et que ce souhait est exaucé il est obligatoire d'effectuer 
en retour des offrandes et sacrifices d'animaux. Si ces témoignages 
de reconnaissance ne sont pas poursuivis, un membre de la famille 
ou l'enfant né à la suite du sacrifice peut tomber malade. 
(1) Le tim-soba ne designe pas que le sorcier mais aussi 
le guérisseur. Tim-soba signifie "le propriétaire des remèdes'' 
autrement dit celui qui les fabrique soit dans une intention 
thérapeutique soit dans un but malveillant. 
On emploie le mat tipa pour le guérisseur qui signifie 
"celui qui soigne". 
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Plusieurs autres autels de fécondité ainsi que la forge 
sont aussi requis pour obtenir progéniture, bonne récolte, pluies 
abondantes et succès divers. 
Contrairement au tëng-kugri qui peut donner la maladie 
sans avoir été sollicité au préalable mais par le pouvoir judiciaire 
qu'il détient, les autres lieux cultuels rendent malades uniquement 
ceux qui ont formulé une demande, qui ont été satisfõits mais non 
reconnaissants. " Si l'échange ressemble a un don que chacun garde 
son bien 'I, dit le proverbe. I1 s'agit bien dans ces derniers cas 
d'un rapport base sur l'échange avec dette a payer en retour autrement 
dit d'une alliance propitiatoire qui si elle n'est pas respectée 
donne la maladie. 
En ce qui concerne les maladies de Dieu ' nous avons 
identifie au cours de nos enquêtes quatre principales categories 
causales : 
1. Un excès de nourritures "douces" ( à base de sucre 
ou de graisse 1. 
2. Un excès d 'hmidi té. 
3. Un contact avec une personne inpure (malade,cadavre). 
4. La rencontre d'un animal sauvage. 
Alors que dans les maladies a interprétation persecutive 
1 'agent pathogene agresse le principe vi tal imnatériel de la personne, 
dans les maladies a etiologie 'I naturelle 'I c'est le corps matériel 
de l'individu qui est directement atteint. La salive, l'air exhalé 
par les ètres ingurs sont des vesteurs de transmission. 
Ce type d'etiologie témoigne de la nécessité d'un Bquilibre 
corporel qui s'il est rompu, rend le sujet malade. L'6tat de sant6 
de l'individu dépend, dans ce cas, de son savoir et de son respect 
des usages alimentaires et des regles d'hygiène ( se laver le corps 
après un rapport sexuel, manger de la main droite, ne pas fréquenter 
une personne en contact avec la maladie ou la mort 1. 
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L'ktude des niveau de causalité, dans le cas moose, 
montre la difficulté, relev6e par de nombreux ethnologues, de 
classer les naladies dans l'une ou l'autre catégorie. 
Les agents humains ou spirituels utilisent ou empruntent 
parfois des élhents naturels pour cormuniquer la maladie. Dans 
le cas de la rougeole, par exemple, on pense que l'affection 
vient des vents. Mais certains vents sont considérés co" la 
matérialisation d'esprits de brousse : d'autres vents peuvent 
être manipulés par ceux qui détiennent un pouvoir surnaturel 
(celui de se &tanorphoser en animal ou en elhnt atmosph6rique 
ou bien de pouvoir intervenir sur le milieu physique, notamaent 
orienter la pluie ou les vents I. On dit aussi que les sorcières 
profitent de la maladie pour "manger les enfants" (1). 
On voit que même si l'étiologie peut paraítre naturelle 
( les vents ), elle en relève d'autres qui le sont moins, ou 
bien pour reprendre la formule d'un informateur aladian de Marc 
AUGE, íl peut "y avoir plusieurs causes B la mort d'un h m " ( 2 ) .  
Les niveaux de causalité font aussi apparaitre une 
chaîne d'agents intermédiaires. 
Si la catégorie causale d'un trouble relève, selon 
le devin, de la sorcellerie, on sait d'autre part que les sorciers 
n'attaquent qu'avec l'accord tacite des ancêtres du malade. Les 
hbose vont jusqu'à dire que ' les sorciers sont les chiens de 
chasse des ancetres I', ce qui signifie que toute personne attaquée 
par un sorcier doit avoir préalablement c m i s  une faute. 
- ~ 
(1) Cette explication est donnée en cas d'épidémie. I1 est alors 
recomnandé aux eres de ne signaler A personne que leur enfant 
a la rougeole afin de ne pas attirer les sorciers, attentifs 
au moindre signe de faiblesse. 
(2) M. AUGE, Wrdre biologique , ordre social", Le sens du mal. 
Anthropologie, Histoire.Sociologie de la maladie, W.des 
archives contemporaines, 1984, Paris, p.36. 
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Les ancêti-es, les esprits et les nionionse (1) 
sont aussi présentés comme des intermédiaires entre Dieu et 
les humains. Les esprits appelés Wend-yiri-demba ("ceux de 
la cour de Dieu") sont les serviteurs de Dieu (2) tandis que les 
nionionse se déclarent les neveux utérins (yagense) (3) de 
Dieu. 
Enfin, Dieu, lui-même. est cause ultime de tout 
événement terrestre. 
La mise en catégories risque de ne pas rendre 
compte de la dynamique du système causal puisqu'une cause 
une fois donnée peut elle-meme être expliquée comme l'effet 
d'une autre cause et ainsi de suite. Cette mise en abyme des 
causes n'enleve en rien la pertinence symbolique de la premiere 
cause évoquke, mais renforce la dimension systémique des 
explications causales. 
(1) Les nionionse sont des "gens de la terre" soit des descendants 
d' autochtones (pr8décesseurs des conquérants moose ) 
ou des inities au nioniore. Cette initiation est censée 
donner la clairvoyance et le pouvoir pour un etre humain 
de se transformer en animal, de se deplacer par l'intermk- 
diaire des elements atmosphkriques et d'agir sur ces 
klkments. 
( 2 ) MAURI E R ,  Christianisme et croyances mossi I Guilongou, 
C E L M ,  Pabre. 1975, p.100. 
(3) Les neveux uterins sont appeles les "gens du pardon". 
Leur fonction est precisément de jouer les intermkdiaires 
entre deux groupes familiaux. 
II - LES EFFETS DE LA MIGRATION SUR LES 
RECOURS THERAPEUTIQUES TRADITIOWNELS 
A LA VALLEE DU KOU ( RBgion de BOBO-DIOULASSO ). 
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L'émigration moose est généralement suivie de l'adhesion 
à une religion monothéiste (islamisme ou christianisme) qui bannit 
le culte des ancêtres et la croyance aux esprits appelés "kinkirse". 
Néanmoins à la Vallée du Kou les guérisseurs avec lesquels nous 
avons travaillé ont tous des comportements plus ou moins syncrétiques. 
Quelques informations anecdotiques en témoignent : Un guérisseur 
chrétien a transporté une fraction de l'autel familial (tiibo) (1) 
dans une poterie. I1 l'utilise à des fins sacrificielles. Sa soeur, 
mariée à un. musulman, vient clandestinement assister aux rituels. 
Un autre guérisseur, marabout exerçant la divination par le coran 
et la salive, fils de devin (bugo) qui refusa la succession de son 
père (2) pour adherer à l'islam fut notre meilleur guide pour nous 
introduire auprès des devins qui officient par communication avec 
les kinkirse. Apres trois mois de visites assidues, il nous presenta 
son épouse elle-même devineresse par les kinkirse. Un autre marabout 
pratiquant aussi la divination par le coran refusait toute discussion 
sur les kinkirse. I1 suffisait que nous changions le mot kinkirse 
par celui de djinns [reconnus par l'islam) pour que les représentations 
relatives aux esprits de lieux reprennent en partie leur place dans 
les paroles du devin. 
La vallée du Kou compte peu de guérisseurs du genre 
tel qu'on en rencontre fréquemment en zone traditionnelle : 
villageois socialement bien intégrés, bons connaisseurs de plantes, 
jetant les cauris , detenant quelques spécialités et susceptibles d'orienter 
le consultant vers d'autres thérapeutes. A la vallée du Kou deux 
grandes catégories de thérapeutes sont principalement représentées 
(3) : les marabouts et les kinkirs-bagba. En ce qui concerne ces 
derniers ce sont exclusivement des devins, dans la plupart des 
cas de sexe féminin, qui exercent leur pratique divinatoire par 
(1) Représentation du culte des ancêtres. 
(2) Bien que la charge de bugo s'acquiert à la suite d'une transe, 
la transmission s'effectue d'ainé a cadet. 
(3) Un forgeron (migrant spontané) est aussi consulté pour les attributs 
thérapeutiques reconnus la forge. 
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médiumiiité avec les esprits de lieux, appelés kinkirse (1) 
et qui ont la particularité d'avoir présente un episode psycho- 
pathologique au cours duquel il sont censes être entrés en communica- 
tion directe avec les kinkirse (donc avoir bénéficié d'un don 
de clairvoyance). 
En zone traditionnelle les devins par kinkirse "recoivent 
ce don directement de la brousse" (2). Ce commentai-re correspond 
à 1 I habituel scénario que les devins font rétrospectivement de 
leur &pisode pathologique et initiatique. L ' individu devient 
mutique et s'isole de son entourage. I1 fugue et part errer en 
brousse durant quelques semaines. Pendant cette période, les 
Moose considèrent que les kinkirse 1 ' initient à la connaissance 
des plantes et des arbres. Au terme de cette initiation, le 
malade retourne dans sa famille qui "comprenant la situation" 
lui apporte des mets sucres appréciés par les kinkirse. L'initié 
commence à entonner des chants sous la direction d'un autre 
kinkirs-baga qui lui remet une calebasse en forme de gourde 
(killi) contenant des graines de Combretum aculeatum (3) (sogoda 
en noore) qu'il secoue de façon rythmée. On dit alors que les 
kinkirse se sont choisis une mere, et que le devin est "assis". 
-
A la vallée du Kou le "don par la brousse'' n'existe 
plus. La charge s'achète au terme d'une initiation aupres d'un 
kinkirs-baga qui dure en moyenne un an. Pour donner une idée 
de ce qu'il en coûte à un Moose qui souhaite acheter une charge 
de devin, voici un exemple de ce qu'il doit acquérir en moyenne 
en 1985 à la vallée du Kou : 
Nous avons rencontré des devineresses islamisées, généralement 
à la wite de leur mariage, qui appelaient les esprits par 
des prénoms musulmans ( Abdou, Boureima, Alasane), expression 
d'une autre forme de syncrétisme qui ne modifiait en rien 
l'ensemble des représentations relatives aux esprits de 
lieux. 
Cette information nous a ét6 donnée a la vallée du Kou. 
Nous précisons que nos recherches effectuées dans les années 
75-77 au Yatenga et en 78-80 dans la région de Kaya nous 
ont conduit à assister de nombreuses fois à des séances 
de divination menees par des kinkirs-bagba. 
Fam. Com bretaceae. 
Jeux chèvres, deux moutons, une tine de petit mil, de sorgho 
rouge, de haricots, de pois de terre, de sésame, quatorze poules, 
quatre pintades, vingt mille francs CFA en billets de banque(l), 
un morceau de plaque de sel, un boubou blanc. et enfin deux 
caisses de bière, soit une somme minimum approximative de soixante 
mille francs C F A  (mille deux cents francs mbtropole). 
Pour les personnes interrogées cet argent représente 
un investissement traduit en terme de "sécurité pour la cour". En 
effet, les gains qu'ils reco:vent en argent ou en nature s'ajoutent 
aux ressources procurées par les récoltes de riz. 
L'abandon du "don par la brousse'' est justifié par 
les villageois de la vallee du Kou par une "absence de brousse'' 
dans ce nouvel environnement. 'IL' absence de brousse" représente, 
en fait le sentiment d'un déséquilibre entre les espaces cultivés 
et les espaces non cultives et non habités. Les cci.!rs jouxtent les 
zones rizicoles et les champs de nil qui assurent une partie de 
la production vivriere des habitants. La région compte 
peu d'espaces "libres". 
La relation au milieu naturel s'est, en effet, considera- 
blement modifike. Le découpage territorial, 1 'appropriation de 
la terre (attribuke par 1'Etat) l'environnement kcologique, l'habitat 
diffèrent des zones d'origine . 
Le manque de brousse justifie non seulement l'abandon 
d'un certain type de cure initiatique mais également le nombre important 
de kinkirse-bagba à la vallee du Kou. 
Pour les personnes interrogées, "les kinkirse n' ont 
pas de place a la vallée du Kou pour circuler. Ils sont donc obligés 
d'entrer chez les gens". L'incursion des kinkirse sous forme de 
maladie temoigne de la part de ceux-ci, dans l'esprit des gens, 
d un Probleme de reconnaissance. Et pour argumenter 1 'authentici te 
(1) Le chiffre quatre est symboliquement associe aux kinkirse car 
"ils vont deux par deux'' disent les Mosse. Les offrandes et 
les sacrifices sont &valut% a partir de multiples de quatre (ainsi 
20 O00 represente en fait 4 fois 5 000) ou avec des chiffres 
se terminant par quatre ( quatorze par exemple). Dans le meme 
ordre d'idee. les malades restent quarante quatre jours en cure 
chez la devin. 
Le chiffre quatre est aussi Symboliquement associe au sexe feminin. 
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de ce raisonnement, les kinkirs-bagba nous ont a plusieurs reprises 
citC le cas de villageois nouvellement convertis 8 l'Islam qui 
avaient été "chevauchés" par les kinkirse. "Ils avaient donc bien 
été obligés de les reconnaitre, de ne plus les ignorer". 
Les troubles evoques sont d'ordre psycho-pathologique: 
réalisations d'actes insensés sous la direction des kinkirse (briller 
ses biens sur la place publique, par exemple), conduites suicidaires 
(se jeter dans un puits "parce qu'un kinkirga l'a demand6"). 
hallucinations auditives. Dans d'autres cas, il s'agit de descriptions 
d'htats psychosomatiques. Un kinkirs-baga nous dit que "les kinkirse 
retirent la maladie du corps lorsque le malade se rend 8 l'hopital 
afin que l'on ne puisse pas le soigner". 
Le nombre élevé de kinkirs-bagba - a la vallée du 
Kou manifeste la résistance des villageois aux modifications de 
vie imposées par la migration. I1 exprime aussi, pour eux, la 
force des exigences traditionnelles. Enfin, il reflete une absence 
de maîtrise sociale de l'espace (11. 
Les marabouts, contrairement aux kinkirs-bagba represen- 
tent, ce qu'avaient déjà souligné d'autres auteurs dans un cadre 
plus large que celui de la vallée du Kou, à savoir une "voie d'affran- 
chissement de la tutelle des ainés sociaux et d'intégration a de 
nouvelles solidaritésn(2). 
La plupart d'entre e u  nous ont décrit des vies 
très émancipees, marquées par de grands voyages (Ghana, Guinee, 
Sierra-Léone, CEte d ' Ivoire, etc. ) et de nombreuses et fructueuses 
rencontres d'un point de vue professionnel. Certains parlent des 
langues ivoiriennes ou l'ashanti, presque tous le Jula. 
Aucune cour ne parait achevée dans sa constructian. Les habitants 
ne semblent pas avoir investi les lieu alors que certains 
y résident depuis plus de dix ans. 
0TAYEK.R.. "La crise de la communauté musulmane de Haute- 
Volta, l'islam voltaïque entre reformisme et tradition, autonomie 
et subordination", communication d'une Table Ronde sur Les 
agents religieux islamiques en Afrique tropicale, Maison des 
Sciences de l'Homme, Paris, décembre 1983, p. 11. 
-
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Cet affranchissement s'exprime aussi par un rejet, 
pour certains d'entre eux, des kinkirs-bagba ju@ comme "des 
charlatans qui attribuent tout aux kinkirsc" . Les rcgistrcs irrlcrprbtatifs 
des marabouts se réfèrent surtout aux théories "naturelles" de la 
maladie ou A la sorcellerie. 
I1 nous a semble rencontrer auprès d'eux un discours 
plus substantiviste qu'en zone traditionnelle, les él6ments abstraits 
de la personne étant plus fréquemment associés aux liquides corporels 
du corps humain. Des enquêtes ultérieures nous permettront de vérifier 
ces hypothèses. 
Les kinkirs-bagba, quant P eux, privilQicnt effectivement 
1' interprétation relative aux esprits kinkirse. Ils évoquent aussi 
très souvent des situations de rivalité ou d'adversité dont le consultant 
subit les effets sans qu'il ne s'agisse nécessairement de sorcellerie 
instrumentale ou de "maraboutage". Cela concerne plutôt des souhaits 
d'infortune provenant d'une personne du voisinagc. I,cs registras 
interprétatifs des kinkirs -bagba sont donc relativement similaires 
à ceux des zones plus traditionnelles. 
L'étude des thérapeutes-devins de la vallt;c du Kou 
révèle une opposition parfois conflictuelle entre la necessi tt\, 
pour ces populations, de reconnaître les exigences du "traditionnel" 
et 1 'émancipation souhaitde. 
III - REFLEXION ETHNOLINGUISTIQUE SUR 
LA NOTION DE "CORPS CHAUD". 
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Un avatar du langage a conduit a désigner communément 
en Afrique noire tout syndrome fébrile en terme de "crise 
de paludisme". 
Les paludologues de leurs côtés, nous r6vt;lent 
qu'un diagnostic d'accès palustre établi par un médecin B partir 
de symptômes cliniques sans examens biologiques complémen taires 
s'avère une fois sur deux inexact, après vérification au laboratoire. 
Cet abus de langage est critique par les paludologues 
car il induit de nombreuses erreurs de diagnostic et suscite 
des statistiques de morbidité et de mortalité palustres aux 
évaluations vertigineuses et dont la validit2 peut certes être 
contestée si l'on considère comme vraisemblablement exact 
l'abus de diagnostics d'accès palustre. 
D'un autre côté, cette confusion entre fit'vre 
et paludisme devrait satisfaire les paludologucs car elle cntraine 
un comportement thérapeutique au niveau des populations qui 
correspond aux strategies de lutte recommandees par les specialistes, 
à savoir le traitement de tout acces febrile comme un acces 
palus tre. 
La notion de fii2vr-e a donc eté, du point rnL;tliodologi- 
que, notre premier objet d'etude. 
La prenikre qucs t ion que nous nous so111 IIICS posik 
était d'ordre linguistique : la traduction du rnot francpis "fii:vrc" 
ou "hyperthermie" correspond-elle bien .i 1 'expression, c~inmurie 
a de nombreuses sociétés africaines, de "corps chaud" ? 
C'est la question quc nous abordcruris cn prcrnicr 
lieu. 
Nous examinerons en second lieu les representations 
culturelles de l'hyperthermie autrement dit la perception du 
mecanisme de la fievre. 
L' Btude sémantique du terme ''corps chaud" dans 
le cas du moore revele que cette formule n'est pas toujours 
associ6e à un état pathologique. 
"Corps chaud" se dit ni-tulgo, syntagme composé 
de - ni radical de ninga le corps et de l'adjectif tulgo. chaud, 
rapide. 
Tulgo désigne plus précisément la chaleur du 
climat ou de l'atmosphère (au sens métaphorique une ambiance 
passionnee), la periode de l'année ou la température est la 
plus élevee (mais d'avril) , la chaleur d'une boisson,d'un aliment, 
d'une substance, d'une entité abstraite (une composante de 
la personne) ou du corps humain (la transpiration). 'Tulgo signifie 
aussi la rapidité, 
__L 
La catégorie dualiste du chaud-frais 
Les adjectifs français relatifs 5 la temperature 
et à son intensite sont "chaud", "froid", "brûlarìl" , "tiCde", 
"glacé", "frais". Des valeurs permet tent de les distinguer en 
temperature élevée (chaud 1 et bassr;, ( froid) et orì intensi tt; 
forte (brulant. glacé) et faible (ticde, frais) (1). 
La notion de teinptiraturc ftsous sa fornlc la plus 
générale" (: 399) est donc repr6scntCc par l'opposition binaire 
chaud-froid. 
Les lexies de la langue mourc cxIrirnant la 
notion de température sont : tulgo/waodo/wimsa/7,al-zalc.ikininini/ 
mosga. 
(1) H. LAVONDES, ItLe chaud et le froid. Notes lexicolop,iqucs", 
Langues et techniques. Nature et Socit'td. T.11, Klincksicck, 
1972, Paris : 395-405. 
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tulgo : exprime comme l'étude du champ semantique l'a 
montre, l'idée de chaleur et de rapidité dans 
toute sa généralité. 
waodo : signifie le froid et désigne une saison (décembre- 
janvier). Après une pluie, on dira "yaa waoda" 
(il fait froid). 
-
wimsa : signifie chaud, dur, pénible (1). Ce mot désigne 
essentiellement une sensation physique telle que 
la chaleur d'un aliment touche avec la main, 
celle du fer du forgeron ou la temperature la 
plus &levee du jour entre midi et quinze heures. 
-
zal -zale (2) : 
tiède, signifie plus précisement ni chaud ni froid 
ou encore ni bien, ni mal. I1 derive du radical - zal dont l'idée essentielle peut se traduire par 
"être sans". D'une personne sans vetement on 
dit qu' "elle marche sans rien'' (a kiega a zala). Zalem, 
qui a le même radical signifie zéro, rien, gratuit, 
vide, en vain, sans raison. Mourrir sans enfant, 
pour les Moose, c'est être venu sur terre pour 
rien (zalem ) . 
kininini (31 
est un terme A fonction empathique.11 est peu utilise. 
Masga : signifie frais, humide , lent I mou. Masga ' associe 
la fraicheur et la lenteur. Masem derive de masga 
designe l'ombre, la fraicheur du temps et du 
corps. Un corps frais est un corps en bonne 
santé. 
(1 1 R. P Alexandre, Dictionnaire de Moore-Français , IFAN ,DAKAR, 1953. 
(2) Les termes qui indiquent l'intensité d ' une tem pér a ture 
(ni chaud, ni froid, par exemple) sont souvent construits 
par redoublement du radical ou de la dernihre syllabe. 
La duplication en moore s'observe dans les mots formes 
B base d'onomatopées, procédé decrit pour le langage 
enfantin par Jakobson (p. 541-542) et dans le cadre 
d'analyses de mythes indiens par Levi-Strauss (& 
cru et le cuit, p. 345). Celui-ci souligne l'équivoque 
des termes onomatop6iques "puisque, fondes sur la 
ressemblance , ils n' indiquent pas clairement si le 
sujet parlant se propose, en les prononçant de reproduire 
un bruit ou d'exprimer un sens. Par la reduplication, 
- - le second membre souligne emphatiquement 1 'intention 
signifiante, dont on aurait pu douter, s'il fot demeure 
seul, qu'elle eut été presente dans le premier" (p.345- 
346 1. 
Les duplications reproduisent un son qui evoque pour 
le locuteur une sensation visuelle, tactile, thermique, 
auditive, etc. 
(3) Alors que tulgo, masga et waodo sont des termes communs 
A toutes les regions du pays mosse, wimsa (tres chaud), 
kininini (glace) et zal-zale (tiede) varient d'une region B l'autre. 
Le R.P. ALEXANDRE cite dans son dictionnaire, 
le proverbe : "Que Dieu t'introduise sur le chemin de la fraicheur 
pour pénbtrer dans la demeure de la sante" Il). Ni-nasga designe 
une personne lente aux propos mesurés, (2) qui marche d'un 
air alangui, tels les na-biise, fils de chefs dont la nonchalance 
du pas témoigne de la noblesse (contrairement aux personnes 
chaudes telles que les sorciCres). 
Les oppositions mises .en evidence par l'étudc 
sénantique des adjectifs moorc relatifs à la temp6rature et A 
son intensité permettent de dresser un tableau du Systeme mosse 
de température : 
L'opposition In plus pertinente reside cntrc tulgo et 
masga. 
Tulgo 1 chaud 
(1) Wend na kie f mas sore ti yi mascm yiri; 
(2) Les qualités divines sont l'immobilitd et la fixit6. Selon P. 
ILBOUDO le Dieu mossi a eu un acte de creation instantannb, 
contrairement au Dieu chrétien qui a conçu le monde en six 
jours. De ce fait, "les catégorics de l'immuable, i3crit-il, 
sont associkes aux valeurs religieuses mossi". 
P. ILBOUDO, Croyances et pratiques religieuses traditionnelles 
des Mossi, Recherches vol taî=, 3, Paris-Ouagadougou, 
CNRS, 1966. p.62. 
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La peur, l'effet de surprise, une forte émotion (1) 
un état prolongé au soleil du corps humain ou de l'energie vitale 
lorsque celle-ci est dissociée de son enveloppe corporelle , un 
rapport sexuel comme tout effort physique rendent le corps chaud. 
Le terme ni-tulgo regroupe ici un ensemble de sensations d'origine 
affective ou thermique, a caractere immédiat et physiologique. 
L'expression ni-tulgo tkmoigne dans ce cas d'une situation d'exces 
émotionnel. 
Le "corps chaud" peut évoquer aussi un &at symbolique. 
Llaccumulation de sang a l'occasion de la grossesse 
rend la femme ni-tulgo. Les fluides corporels tels que le sperme, 
le sang et le lait maternel sont symboliquement associes 3 la 
catégorie du chaud puisqu'en circulation permanente a l'intérieur 
du corps. 
Si les &tats affectifs et psychologiques antérieurement 
évoqu6s ne sont pas associ& dans leurs representations 8 une 
situation pathologique, toute personne ni-tulgo est consideree en 
position de danger et de vulm5rabilitb car en équilibre instable 
(pouvant tomber dans l'exces et donc susceptible de contracter 
plus facilement qu'en temps ordinaire des maladies). 
L'expression ni-tulgo désigne donc non seulement 
un état physique mais aussi un statut social (la sorcellerie) et 
un état symbolique (la grossesse). 
Le syntagme moore ni-wendgre (corps chauffé) désigne 
plus specialement 1 'hyperthermie. II ajoute aussi 1' idee de souffrance 
corporelle qui n'est pas contenue dans l'expression ni-tulgo. 
(1) La frayeur peut faire sortir la force vitale (siiga) du corps 
humain. Ce qui met l'individu en état de vuln6rabilité. 
Chez les Haoussa du Niger "la peur apparatt comme le point 
d'articulation entre deux mondes : celui du corps et celui 
des genies" ( p. 485 1. 
Selon J. BISILLIAT, une des pathogenies de la fihvre serait 
l'approche. le frdlement ou la penetration d'un genie dans 
le corps humain. 
J. BISILLIAT. "Maladies de village et maladies de brousse" 
Cah. ORSTOM , Ser. Sci. Hum. ,vol XVIII , n04 , 1981-1982 : 475- 
486. 
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Représentation du mkcanisme de la fiBvre. 
L'hyperthermie est, pour les Moose, le resultat 
d'un échauffement du sang (zi-koom) qui exsude l'eau du sang. 
Koom qui se traduit par eau s'applique, en fait, A tout liquide. 
Le zi-koom designe le sang des veines. La Sueu 
est plus spbcifiquement appelke ninga-koom (1 'eau du corps) ou 
__I 
tulgo (chaleur 1 ou encore nidigri ( transpiration) , 
D'apres nos enquetes 8 la vallée du Kou deux 
principes seraient observables Il). 
Lorsque le siiga est l'agent pathoghe, il contracte 
la maladie au cours d'une "sortie", gén4ralement nocturne (2). 
et la transmet au corps A son retour. Le sang au contact du siiga 
ardent se chauffe A son tour et diffuse cet exces thermique a 
1 ensemble du corps humain. 
Echauffement _3) Echauffement + Exsudation _I_) sueur 
du siiga du sang de l'eau du sang 
Cette enquete doit &tre reprise en 1987 dans la region de 
Manga-Zorgho (à l'est du plateau central) afin d'approfondir 
les relations qui existent entre les principes vitaux immatériels 
de la personne et les liquides corporels. 11 faudrait aussi 
évaluer si les informations que nous avons recueillies auprès 
des guérisseurs de la vallée du Kou n'auraient pas subi des 
influences exogènes qui auraient pour effet de prbsenter un 
discours plus substantiviste qu'en zone traditionnelle. I1 ne 
s'agit, ici, que d'une hypothèse. 
Cette information contient aussi l'idee qu'on contracte le 
plus. souvent les maladies la nuit. Les Moose pensent que 
le "siiga" en sortie nocturne rencontre tous les autres -siise 
voyageurs dont certains appartiennent A des sorcier( els 8 
la recherche de -siise à dkvorer. D'autre part, la nuit le 
siiga peut croiser des esprits (kinkirse ou - zina) @'ou des 
arbres qui marchent" (autrement dit des esprits d'arbres 
en dkplacement) qui donnent eux aussi la maladie. 
ta - maladie a une origine situtSe dans le monde "cachf5" de 
la nuit, là où les forces occultes sont les plus presentes. 
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Lorsque 1 'agent pathogène est "naturel" [excès 
d' humidité ou de nourritures "douces" les guhrisseurs interrogés 
disent que Illa maladie entre dircctcnicnt dans IC song". Elle 
chauffe le sang et l'eau s'exsude comme dans la situation précédente. 
Mais le siiga est également alteré puisque les évenements vécus 
par son enveloppe corporelle 1 ' agressent directement. 
Dans tous les cas, il y a donc affaiblissement 
de la force vitale de l'individu, soit dévitalisation de sa personne. 
I 
L'hyperthermie n'est pas toujours associée à 
un état pathologique (1). Aux changements de saison, une I'poussée 
de fievre" est une expurgation regeneratrice. Les saignées permettent 
d'observer la qualité du sang. Si le sang est bien rouge. l'idée 
d'assainissement se confirme. S'il est noir (zi-tonga ou sang 
amer) il est l'indice d'un etat pathologique. Un guérisseur dit 
"chaque maladie a son enfant (bila) pour rendre le sang que -
noir". 
Le mauvais sang non evacue est susceptible de 
donner céphalées et dermatoses. 
Ces informa tions nous r6velcnt que la chaleur 
corporelle ne constitue pas l'essentiel de I'accCs febrile. Le 
mouvement et la qualité du sang sont des t;lt;rnents ddterminants 
dans le mécanisme de la fihre. Une mauvaise circulation sanguine 
(sang trop abondant ou insuffisant, rnal rkparti dans Ie corps, 
sang noir ou trop sucrt;) provoquc wie dgrsharrnonie des fonctions 
corporelles. 
(1) Notons que dans notre mcdecinc clinique du 18Cme siècle, 
la fièvre n'etait pas un signe de maladie mais de rhistance 
à la maladie. Elle iitait un '~ntuuvcrncnt d'cxcrt;tiuri i inten- 
tion purificatrice". L'dtymologie du mot ft;bruarc signifie 
d'ailleurs "chasser ritucl1cr;iciit (1 'UIIC i:inisoii 1 ~ s  ointrcs 
d'un défunt". La sueur Gtait considCrCe coriilne "l'expurgation 
de la substance morbifique". 
M. FOUCAULT, "La crise des fikvres". Naissancc de la clinique, 
Paris, P.U.F., 1972. 
IV - ETUDE DES ENTITES NOSOLOGIQUES 
TRADITIONNELLES EVOQUANS L'ACCES PALUSTRE. 
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La demande adressge par les paludologues A l'anthro- 
pologue visait à determiner si les populations burkinabe ont une 
représentation nosologique de l'accès palustre et si clles attribuent 
cette maladie au moustique. 
I1 nous fallait donc d'une part determiner si 
certains &tats physiques décrits par les guérisseurs 5 l'occasion 
de troubles divers étaient comparables aux symptômes de l'accès 
palustre tels que nous les présentent les médecins et d'autre 
part identifier les causes attribuées à ces troubles. 
Du signe au symptôme 
Si les entités nosologiques des systèmes médicaux 
tant africains qu' occidentaux sont en partie construites à partir 
de constatations empiriques (une diarrhée, un vönissement) on 
est en droit d'imaginer que tout le monde voit la mëme chose. 
Or. la sélection des symptômes par les thkrapeutes 
obéit à une logique qui est d'évidence culturelle. 
Un guérisseur de la vallh du Kou nous dbcrit 
une maladie en évoquant des douleurs thoraciques situees au c6te 
gauche lorsqu'on est un homme et au côte droit si l'on est une 
femme. La description des sympt6mcs s'appuie donc sur une représenta- 
tion symbolique du corps humain. Les douleurs d'origine pulmonaire 
ou cardiaque sont fréquem ment présentees sous la forme indiffkrenciée 
de douleurs thoraciques. 
De même, la maladie nommée sabga 
ensemble de troubles (vomissements, diarrhks. ictcrcs) qui 
les dysfonctionnements des fonctions hépa to-digestives . 




- et être 
traité symboliquement. Plusieurs maladies à acces convulsifs peuvent 
être regroupbes sous une seule entitk alors que le binhie fifivrc/convul- 
sion ne constitue pas une entite en soi. Dans certains cas il 
se peut que le symptôme retenu par la nosologie traditionnelle 
soit suffisamment caractéristique d 'une maladie pour que la seule 
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nomination de ce symptôme evoquz d'emblke une correspondance 
avec la nosologie médicale occidentale. C'est notamment le cas 
de la rougeole. 
L'entité koom associe fièvre et céphalées, deux 
symptômes qui ne présentent, semble-t-il, aucun lien symbolique 
entre eux. La fréquence du tableau a peut-être participe à la 
création de cette entité. 
Koom est une entité nosologique moose qui présente 
donc les symptdmes à-ninina de 1' accès palustre (hyperthermie, 
céphalées). Weogo et sabga représentent deux autres entités 
nosologiques qu'il nous a paru nécessaire de retenir dans le 
cadre de cette étude. Sabga regroupe, a notre avis, un ensemble 
de maladies 8 troubles hépatiques et/ou digestives. En zone urbaine, 
sabga est plus facilement traduit par acces palustre que Koom. Un Koom 
accompagné de vômissements bilieux et d'un état nauséeux deviendra 
un sabga. L'évolution clinique d'une maladie crée donc, au niveau 




Koom, en moore, signifie eau. Koom est parfois 
présenté comme une maladie infantile. Le dictionnaire du R.P. 
ALEXANDRE traduit le mot koom par paludisme infantile. Pourtant 
les guérisseurs interrogés ne sont pas unanimes à ce propos. 
-
Pour nombre d'entre eux la description 
symptomatologique du koom est proche de celle de sabga. Dans 
le cas du - koom l'accent est essentiellement mis sur l'hyperthermie 
et les céphalées. Les vomissements sont souvent considérés comme 
un signe de soulagement, de "fin de maladie". En général toute 
expurgation (vomissement, épistaxie 1 est jugée bénéfique et annonciatri- 
ce de mieux-être (1). 
(1) Dans la médecine hippocrstique la perte de sang par le nez 
était un signe de bonne augure. M.D. GRMEK, Les maladies 
A l'aube de la civilisation occidentale, PAYOT, Paris, 1983. 
p. 422. 
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En conclusion, les gu6risseurs comparent et rapprochent 
ces deux maladies mais les distinguent l'une de l'autre. essentiellement 
au niveau de lcurs origines et tic lcurs traitc!incnts. 
Les interprktations que nous avons recueillies 
pour le koom, sont les suivantes : -
1 -  
2 -  
3 -  
4 -  
le k s  vicndrait de l'cnu dcs rivier-es ou 
des marigots, de toute "eau des sols". . 
les enfants attraperaient le koom lorsqu'il ne 
pleut pas en saison des pluics. "Si la pluie 
s'annonce mais nc vient pas, l'enfant a le koon. 
S'il pleut l'enfant n'a pas la maladie". 
le contact de l'eau et du siiga rlc lo pcrsonno 
donne le koom au corps humain : I C  siipa quitte 
son enveloppe charnelle durant le rëvc, part 
dans un marigot et cociIiiuniquc In rilaladie au 
corps humain ;:1 :ion retow-. 
des cas , c' o!; t Dans la 11 1 u 1 i ar t 
le corps qui est attcint ct le siipa (:II subit lo!; coiislSqur:nccs 
habituelles (affaiblissement de 1 't':ncrgie vitale) (I I. 
(1) Rappelons que c'est au mulitont oil la force vitale s'nffaibiit quclcs 
sorcier( e)s "attaquent" (maladies brutales, incoiiiitic?s. ~ I ~ I ~ K I ~ I I ~ C S  
etc 1 .  
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Dans d'autres cas (celui de la dernière interpretation) 
c'est le siiga qui contracte la maladie et la communique au corps 
'là son retour". 
2. weogo 
Weogo qui signifie "brousse" est comparé au koom 
et non pas au sabga. 
Les symptbmes déclarés sont l'hyperthermie, les 
céphalées, la transpiration et des sensations de chaud/froid (tulgo/ 
waodo). 
Pour certains il s'agit du koom de l'adulte. D'autres 
en font une description proche de celle de l'état grippal ou d'un 
simple refroidissement : "on part en brousse (weogo), la pluie 
vous surprend, arrivé à la maison vous êtes malade, cela dure 
trois-quatre jours". 
Un guérisseur dit "weogo yaa waodo" , "le weogo 
c'est le froid". 
D' aucuns disent que le trai tement consiste a renvoyer 
la maladie en brousse (1). Ce qui justifierait la nomination de 
cet te maladie. 
(1) L'idée de se libérer d'une maladie, de "s'en débarrasser", 
voire de la communiquer à un autre, se rencontre aussi bien 
dans les représentations de la maladie que dans les cas d'infortune 
en general. Nous avions 6voqué dans notre th&e de troisihme 
cycle le personnage de musem murgu dont toutes les &pouses 
meurent en couches. Pour se libérer de cette malédiction il 




Sabga désigne une maladie et l'arbre sahélien 
Lamea microcarpa Engl. et K. KRAUSSE, famille Anarcardiaceae. 
communément appelé raisinier. Le sabga a des fruits comestibles 
qui mûrissent pendant la saison des pluies (1). Par analogie, le 
terme sabse (pluriel de sabga) est utilisé pour Bvoquer la saison 
des pluies. 
Les symptdmes décrits sont les memes que ceux 
du - koom mais les guérisseurs interrogés insistent plus sur les 
vomissements du malade f 2). 
La maladie sabga s'appellerait ainsi pour deux 
raisons : 
- a) elle a pour origine un exces de nourritures 
"douces" (à base d'huile ou de sucre). 
- b) elle apparait surtout durant la saison des 
pluies. 
Les aliments "doux" comprennent les nourritures 
cuites en sauce, les graisses (beurre, lait) et les aliments sucrés 
même s'ils ne sont pas cuits (miel, mangues, etc.. .) 
(1) Le Lannea microcarpa est appel6 Bu Makiabu ou Bu Tyabu en 
gourmantche Ml Peku ou Peku-ba en Bambara, Falfahi, Farouh, Far6uhi 
Peguhi, Peguuje en Peul. 
Maydell H.-J. von, Arbres et arbustes du Sahel. Leurs carac- 
téristiques et leurs utilisations Eschborn, 1983, p. 289. 
(2) Deux cas d'hépatite virale ont été qualifiés de sabga par 
les malades que le Dr HALNA (ORSTOM) a traité A la vallee 
du Kou. 
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Le miel est l'aliment le plus représentatif de 
cette symbolique alimcntnirc (1). Ch1 co1isidi:rc (1u'il flUidifiC 
le sang et est, pour cette raison. 6vitC au cours d'ulic grossesse 
au risque de provoquer un avortement sporitarid. ['ar contrc 
apres un accouchement il cst rccr)iilrnantlt5 car i l  fait p r t i r  
le "niauvais sang" (zi-toaga) r?t tx';íic:tivc Ia ( ; i r x ; t ~ l ; i ~ i c i l i  :;arig~iiritj( 2 J . 
Le "doux" (nougo) en moore s'oppose rl l'amer 
(toogo). Les contenus sémantiques sont les suivants : 
m o g o  
Doux 
Agréable 




I'r i s t r: 
On C r ou s 
[ ; I' ;I \. c; 
I (1iic dc r-i'!i)i'l t i t i 0 1 1  
le second est appel& "eau douce" (ku-nougo). 
(1) La nourriture chaudc et sucrtSe (galet tes dc: stSsnr:ic. tjcigncts) 
est estimée des esprits kinkirse qui sc dOpIaccrit aux 
heures chaudes de la journk et avcc uric cxtri:rric rapiditO. 
Les abeilles sont, pour lcs Moss , dcs kinkirsc CI) rl~placcment. 
(2) Chcz lcs Uwa,on crJnsi(1<:rc aii:;si qiw I C  i i i i r b l  I ¡(;:'*I i(? I(\ lootus "(:oi:iiy(~ 
le fcu fsit fo:-xiix IC bc1:rr-c:". Il'uiio !)!!i-:xtiirif! tc,iijoiirs 1;1alí1[1~ .ICS 
U u a disent qaz ":;!)i :;aril: cst sucrC", (J'wi r:talr~uLri C ~ U C  "1c micl 
boit le sang du pctit enfant". 'I Cc qui est r;ucr*L; Ci la bouche grite 
le corps" dit un provcrbe bwa. 
J. CAPRON, "La place du rnicl dans le sg*:;tÌ:nic cfc r(~~)r(~sc~ii~~~t~cJrl 
bwa", Notes ct Documents Voltaïques, no 1 0 .  CVI!S?',oct. l'J'iCi-scpt 
1977, p 13. 
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L'excBs de "doux" prédispose à la maladie. 
En zone urbaine, l'idée selon laquelle les mangues sucrées 
donnent le paludisme est largement répandue. Ces représentations 
sont communes à de nombreuse sociétés burkinabe. Manger du miel 
avant un rapport sexuel pour un homme peut rendre sa femme 
malade. "On ne peut pas goûter aux bonnes choses, sans que 
d'autres aient le corps chaud" nous dit un guérisseur mosse 
de la vallée du Kou. Un excès de "doux" se traduit, dans 
ce cas, par un excès de "chaud". Dans le même ordre d'idée, 
une autre locution nous révèle que "deux bonnes choses ne 
vont pas ensemble". Miel et grossesse (1) ou miel et rapports 
sexuels ne sont pas compatibles. L'un provoque un avortement, 
l'autre un risque de maladie (2). 
Un contrdle est donc nécessaire afin d'éviter 
tout déséquilibre alimentaire. Une information anecdotique en 
témoigne : 
En février 1980, au cours d'une enquete effectuée 
avec un médecin, sur l'incidence de la bilharziose sur la 
fécondité des femmes, nous avions rencontré une mère. de famille 
dont la fille était malade et qui refusa tout traitement pour 
celle-ci. Nous étions tous assez surpris car cette attitude 
était plutôt inhabituelle, mais elle argumenta son refus de 
la façon suivante : "lorsque ma fille sera plus grande, cela 
finira". Nous pensions qu'elle evoquait la puberté, aussi nous 
1 interrogeâmes sur ce sujet mais elle contredit ces idées 
et dit : 'tlorsqu'elle saura distinguer la bonne et la mauvaise 
nourriture, elle n'aura plus cette maladie. C'est le sucre 
qui fait cela. Quand elle saura, elle cessera de manger du 
sucre, elle prendra des feuilles d I aubergines (3) et guérira". 
Les femmes gourmantche ne doivent pas consommer abusivement 
de l'huile, par exemple, pendant la grossesse et on interdit 
aux femmes bobo la consommation des mangues en début 
de grossesse. 
Une étude récente de G. CALAME-GRIAULE sur la valeur 
symbolique du miel dans les sociét6s ouest-africaines montre qu'il 
est associé au plaisir sexuel et à la connaissance initiatique. 
CLAME-GRIAULE. G, "Le miel des relations humaines", 
Substances symboliques - Cahiers de litterature orale, 
n0 18. Paris, 1985. 
Les feuilles d aubergines ont une saveur amère. 
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La maladie du sabga met donc en Cvidencc d'un 
point de vue anthropologique une skrie de couples oppositionnels 
tels que chaud/frnis, doux/amer. Les rythms biologiques et 
psychologiques (grossesse, ktat d ' anxicitb, colCrc. frayeur, 
désir sexuel), le régime alimentaire (desequilibre entre le 
doux et l'amer) peuvent alt6rcr les fonctions corporelles dr? 
l'individu et lui donner notamment cet te maladie. 
Conlusion 
Trois termes noore (tvcogo, koorn et sagba) ont 
donc été retenus pour cerner l'entite "paludisme" . Les deux 
premiers privilégient les symptdriics tels que 1 ' ti)*pcrthermie 
et les céphalées. Une distinction semble étre effectuhe selon 
1'8ge du sujet, koom pouvant concerner le paludisme de l'enfant 
et weogo celui de l'adulte. Sagba rnct l'accent sur les troubles 
hépatiques. L'evolution clinique d 'une inaladic peut donc se 
traduire par différentes enti t b  nosologiques. 
Les entités nosologiques mouse ne sont pas. dans 
tous les cas, superposables aux cntites nosologiques de notre 
clinique classique. 
Les origines de kou19 et de sabga sont tlilf~Srcntes. 
Koom est attribué a un cxcC;s d'humidite tandis que sabga provient 
d'un exces de consommation d'aliments "doux" (ßras etlou sucres). 
Ces deux interpretations se rbfkrent & une etiologie "naturelle" 
de la maladie et ne sont donc pas de conception pcrsecutivc. 
De plus, elles induisent dcs coi!iportcincnts qui visorit 3 Otre 
en accord avec le milieu ( condui tcs a1ii:ic:iitnir.c.s ;i rc:;l)cctr:r 
avec en particulier kvitement de certains excks ). 
-- 
En aucun cas, les populations localcs II' a ttribucnt 
le paludisme au moustiqiic. Celui-ci est considh-6 comme une 
simple nuisance. 
V - REPRESENTATIONS DE L'ACCES CONVULSIF 
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Les Mosse ont établi une analogie entre les symptbmes 
convulsifs de l'enfant et les battements d'ailes d'un oiseau qu'ils 
rendent responsable de cette affection appelée ''1 'oiseau" (liula) . 
Un certain nombre de maladies réalisent ainsi un 
lien métonymique entre l'aspect symptomatologique du. sujet malade 
et un animal considéré comme étant à l'origine du trouble. I1 en 
est ainsi pour la maladie de l'oiseau mais également pour celle 
du serpent (waafo) -qui effectue une analogie entre la mue de l'animal 
et de la desquamation de l'épiderme propre à des cas de malnutrition 
protéino-calorique , par exemple. 
La maladie de l'oiseau semble commune a toute l'Afrique 
de l'ouest. Elle se dit e be chez les Bisa (1). _L_ k>nJ chez les Bambara, 
fungo chez les Peul, 7 dabi chez les Bwa. Les Gurunse-kassena l'appellent 
we-ma (l'oiseau de Dieu) et les Gol iso-urungu (l'oiseau de nuit). 
Au Congo septentrional (2) on parle aussi de ndeke 
L' analogie effectuée entre la convulsion et le batttement 
(1 ' oiseau) . 
d'ailes d'un oiseau semble se rencontrer dans de nombreuses sociétés. 
En Ouganda, la "maladie de l'aigle" désignerait un 
accès fébrile convulsif ( 3). 
LEVI-STRAUSS dans Le cru et le cuit fait référence 
à une danse thérapeutique iroquoise appelée "La danse de l'aigle". 
Pour les iroquois , écrit-il , les convulsions "symbolisent la maniere 
(1) S.FAINZANG, "Le regard du serpent. Reflexion sur la théorie 
de la contamination chez les Bisa de Haute-Volta". 
L ' homme, juil. -déc. 1984, XXIV (3-4) 83-89. 
(2) A.M. MADINGOU, Représentation de la maladie par deux ensembles 
culturels congolais et notamment du paludisme holo-endémique 
en milieu de foret humide, projet de thèse de 3ème cycle, 
sous la dir. du Pf. BALANDIER, ronéo, 83 p. 
(3) Jr. BILLINGHURST, Ga. German, Jh.ORLEY, "The pattern of 
epilepsy in Uganda", Trop. geogr. Med. I 25, 1973: 226-232. 
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dont l'aigle prend son envol'' (1). Chez les Navajo d'Amérique 
du Nord on appellerait "maladie de la mite" la convulsion propre 
à l'épilepsie (2). 
Les documents consultés ne permettent pas de savoir 
si les sociétés évoquées établissent une nette distinction entre 
les différentes convulsions observées (epilepsies, meningites, acces 
palustre pernicieux, manifestations liées à 1 ' hyperthermie 1. I1 apparait~ 
néanmoins que dans la plupart des sociétés africaines les clonies 
de la crise grand mal sont différenciées des autres convulsions(3). 
Dans le cas qui nous intéresse, les convulsions de ' 
1 accès pernicieux sont elles distinguées des convulsions qui ont 
une autre étiologie médicale ? Autrement dit, la nosographie des 
sociétés "traditionnelles" int&gre-t-elle comme une entité clinique 
spécifique l'accès pernicieux de l'enfant ou bien n' existe-t-il qu'une 
représentation du syndrdme convulsif qui serait communément de signée 
en Afrique de l'ouest par la "maladie de l'oiseau" ? 
I1 est difficile de recueillir une description clinique 
différentielle de ces maladies. Dans le cas de l'oiseau les guérisseurs 
insistent sur 1 'apparition brutale du trouble, sur son aspect inattendu. 
L'enfant est décrit en bonne santé . jouant avec ses compagnons 
dans la cour quand soudainement il tombe dans le coma et convulse. 
Convulser se dit en moore virisdame. Le R.P. ALEXANDRE 
le traduit par "être agité comme un fou, ou de tremblements". 
D'une bete égorgee qui a des secousses spasmodiques on dit 
"a virisdame". 
Mais le mot liula -semble parfois etre entendu comme 
s'il signifiait convulsion. I1 est tout au moins associé à la convulsion 
de l'enfant et est mieux compris dans les interrogatoires d'enquete 
que le mot virisdame au contenu sémantique plus étendu et, semble- 
t-il, non spbcifiquement pathologique. 
C1. LEVI-STRAUSS, Le cru et le cuit, Mythologiques, Paris, 
Plon, 1966, p 263 citant W.N. FENTON T h e  Iroquois Eagle 
Dance" BBAE ,156, Washington, D. C. ,1953, p. 114. 
DALBIS.H., Etude du système de sante dans la réserve des 
indiens Navajo du Sud-Ouest des Etats-Unis d'Amérique, Thèse 
de Doctorat en Médecine, Paris VI, 1980. 
M. PALMAROLE-ROUSSET, Aspects transculturels de l'bpilepsie, 
Thèse pour le Doctorat de Médecine, Marseille, 1984. 
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Une distinction semble être effectuée entre la 
convulsion et la contracture. Gwebo diisigne le fait de se crisper, 
de se raidir en se pliant. Les personnes interrogkes miment 
les deux actions en mettant les coudes replies et les poings 
aux oreilles pour les secousses de la convulsion, alors qu'elles 
. tendent les bras avec raideur pour représenter la contracture. 
Ces distinctions peuvent laisser supposer que la maladie appelée 
"lièvre" [soamba) et decrite avec des contractures de ce type 
correspondrait au tétanos ombilical de l'enfant. 
Identification de l'oiseau. 
L'identification de l'espece a laquelle appartient 
l'oiseau, nous a conduit à rechercher, en premier lieu, son 
veritable nom en moore. car Hula désigne un genre et non une 
espèce ; mais nous avons realisé qu'il était en fait, l'objet 
d 'un tabou linguistique. Les reponses à nos questions concernant 
son nom étaient gknéralement les suivantes : 
-
"C'est le seul à tuer les gens, c'est pour cela 
qu'on ne lui donne pas de nom", 
"I1 a pris le nom de tous les autres parce qu'il 
est mauvais" ( 1 ) . 
Parfois, on le qualifiait de liu-wGnga ( mauvais 
oiseau) ou de liu-kE (oiseau turbulent) ou encore de yao- 
liula (oiseau de la tombe). 
I_
Quelques informateurs nous ont parli: de viugu 
(pluriel : viidu) que le dictionnaire du R.P. ALEXANDRE traduit 
_1_ 
par Grand Duc (Tito alba) (2). 
(1) Tout ce qui est dangereux est dhsigne par tin cuphhisme 
de crainte d'attirer la force de l'animal ou de l'objet 
a soi. JG. FRAZER, dans Le Rameau d'Or fait Ctat de population 
nigérianes qui "craigncnt le hibou qu' (elles) regardent 
comme un oiseau de mauvaise augure : (elles) t'vitent de 
prononcer son nom : (elles) pri:ft;rent le dhsigncr par quelque 
circonlocution comme "1 'oiscnu qui fait patir" (p.70!1 citant 
AF. MOCKLER-FENYMAN, Ilri tish Nigeria, Loridrc:;, 1!W2 ;. 
(2) Les ouvrages spt;cialisc)s rie riornrnent pas IC (;ríind Duc 'Tito 




La description de son comportement le présente 
comme faisant sa nidification dans les tombes. C'est un nocturne 
chasse le jour par les petits oiseaux. 11 est sans "oreilles'1. 
Et son cri, pour certains, signifie I'm data neda" (je veux 
quelqu'un) ou @'m kosda neda" (je demande quelqu'un) autrement 
dit "je cherche A tuer quelqu'un'' (1). 
Munie d 'un questionnaire elabore par un entomologiste- 
zoologiste de l'equipe, nous sommes parvenue & un ensemble 
de reponses homogenes qui nous a permis d'identifier l'oiseau 
comme &ant la chevdchette perlee Glaucidium perlatum. 
I1 s'agirait donc d'une "petite chouette (sans 
oreilles), au dessus ocre brun ponctue de ronds blancs, ailes 
et queue comprises, dessous blanc fortement tache de roux- 
brun" (2). 
"La chevêchette perlée est répandue dans les savanes 
arbustives et savanes boisées claire où elle se tient dans les 
arbres touffus. Evite la forêt. Du Senegal (16ON) au Tchad 
et R.C.Q.". 
(1) Les cris des oiseaux sont toujours representes sous la 
forme d'une phrase dont le sens exprime un trait specifique 
Q l'animal. Ils sont reproduits au cours de veillees, sous 
forme de chants imitatifs dans le but de realiser aupres 
des enfants un apprentissage linguistique. 
KABORE Oger, Niuli zamzam. . . Essai d etude ethnolinguistique 
des chansons enfantines moose de Koupela, Burkina Faso 
. ----(ex- Haute-Volta), Vol. I et II, These pour le doctorat 
de 38me cycle, Paris III, 1985. 1 
(2) tV. SERLE, G.J MOREL, Les oiseaux de l'Ouest africain, 
DELACHAUX et NIESTLE, Paris, 1979. 
Les espèces voisines sont la chevechette B pieds 
jaunes (Glaucidium tephronotum ) , espQce forestiere observée au 
Ghana et au Cameroun, et la chevechette 8 queue barree (Glaucidium 
gostedti) signalbe au Cameroun et au Congo. 
11 n'est thidemment pas assure que l'espèce soit 
la mdme dans toutes les ethnies qui font état de la maladie de 
l'oiseau. Mais on peut actuellement dire que toutes en Afrique 
de l'ouest semblent se référer 8 un oiseau nocturne (1). Dans 
certaines soci&t&s, 1 'engoulevent (Macrodipterex longipennis) est 
cite à la place du hibou. 
Les Moose font état, notre connaissance, de six 
maladies 8 manifestations convulsives. Elles ont pour origine 
la rencontre d'un etre vivant et d'un animal sauvage. I1 peut 
s'agir d'animaux anthropophiles tels que l'oiseau (liula), le 
lièvre (soamba) et la perdrix (koadenga) qui contaminent les 
femmes enceintes a la suite d'une rencontre fortuite ou bien d'animaux 
sauvages tels que le céphalophe flancs roux I Cephalophus rufilatus) 
en moore nisri ou 1 ' hippotrague (Hippotragus equinus 1 en moore 
wilpelgo qui transmettent une maladie A l'enfant du chasseur 
qui les a blesses. Dans le premier cas, c'est le double invisible 
de l'animal qui agresse le double de la personne, dans le second 
ce sont les esprits de brousse materialisés sous la forme du 
cephalophe et de 1 'hippotrague qui attaquent le siiga du chasseur. 
-
-
(1) Les oiseaux nocturnes sont consideres dans de nombreuses 
societes comme des agents de transmission de maladies. Au 
Congo, selon F. HAGENBUCHER, la Hulotte africaine est tenue 
pour un serviteur de sorcier qui l'utilise comme moyen de 
locomotion ou de communication. Ainsi peut-elle se poser 
. .-sur le toit d'une maison et y envoyer "des nuees de moustiques 
en assaillir les occupants, avant de les rappeler 6 (elle) 
par son hululement, gorges de sang, et de s'en nourrir". 
F. HAGENBUCHER-SACRIPANTI, "La representation traditionnelle 
de la trypanosomiase ( Congo ) " , Cah. ORSTOM, ser. Sc. Hum. , 
vol.XVII1, no 4, 1981-1982, p.457. 
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Le chasseur et la femme enceinte sont en relation 
de communication symbolique avec les esprits appelés kinkirse (1). 
La femme enceinte est pénétrée par un Kinkirga qu'elle retient 
dans son ventre tandis que le chasseur s'introduit de par 
son activité sur le territoire des Kinkirse, espace non habit6 
et non cultivé, traversé par les animaux sauvages. 
Cet univers imaginaire montre les marques d'affinite 
qu'entretiennent ces différents acteurs tant humains qu'animaux 
ou spirituels : la femme enceinte, le chasseur, le kinkirga, 
l'oiseau ou l'hippotrague tous lies par la brousse (soit la 
nature) sont présentés comme des personnages de contes non 
individuellement nommes (la femme rmcdnte. le chasseur) mais 
désignes A partir de leur statut social et de leur rôle symbolique 
dans leur société. Le chasseur comme la femme enceinte chevauchent 
deux univers (brousse/village : nature/culture) . Ils introduisent 
le danger et les maladies de l'extérieur du groupe social à 
1 intérieur du village. L ' animalité exogene re surgit alors dans 
les symptdmes convulsifs de l'enfant. 
Mode de transmission de la maladie entre l'animal 
et l'enfant. 
L'agent de transmission de la maladie entre l'oiseau 
et l'enfant est le siiga de l'oiseau, double invisible de l'animal. 
Parfois, mais plus rarement, on parle de son ombre (silisiku). 
L'ombre et la force vitale chez les Moose sont 
souvent comparées l'une A l'autre. Dans les deux cas c'est 
le th&me du double qui est evoqué. Le siiga est comme l'ombre 
le double de l'&re vivant. 
(1) Pour les Moose, la procréation est le resultat de la phetration 
de la femme par un esprit de brousse, kinkirga, au cours 
d'un rapport sexuel avec son &poux. Nous avons approche 
cette question dans "La procréation, la femme et le g6nie". Cah. 
ORSTOM. s8r. Sci. Hum., vol. XVIII, no 4, 1981-1982 : 
423-431. 
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Dans une autre version. il ne s'agit pas du siiga 
mais d'impuretes (regdo) dont l'oiseau se serait recouvert 
au contact des cadavres lorsqu'il pénètre dans les tombes. 
Le contact entre la force vitale (siiga) ou l'ombre 
. (silisiku) ou encore les impuretes cadavériques (regdo) de 
l'oiseau et le corps de l'enfant se fait au moment oÙ l'oiseau 
survole soit l'enfant lui-m8me soit une femme enceinte qui sera 
A son tour agent de transmission entre l'oiseau et l'enfant (1). 
Lorsqu'on parle de siiga, le contact se rdalise 
"de siiga B siiga" au moment oÙ l'oiseau et la personne sont 
dans une relation en miroir, c'est-à-dire exactement l'une au-dessus 
de l'autre. Dans le cas de l'ombre, on a affaire au même principe 
excepte qu'il est indiqué qu'il s'agit des soirs de pleine lune. 
Quant aux impuretes cadav&iques, elles se déposent SUT la 
personne par les battements d'ailes de l'oiseau. 
Le siiga atteint communique la maladie au sang 
du corps humain. Dans le cas de la femme enceinte, le sang 
de la femme contamine celui de l'enfant par 1' intermédiaire 
du placenta . La maladie peut aussi rester dans le sang de 
la femme jusqu'à la fin de la grossesse et être transmise à 
l'enfant après la naissance par l'entremise du lait maternel. Cette 
information nous apprend qu'il peut y avoir plusieurs mois 
voire' plusieurs années, entre 1'8vhement pathoghe et le premier 
symptôme . 
La principale conduite a tenir afin d'eviter la 
maladie - outre le fait ne pas dormir dehors - est de déposer 
une calebasse d'eau à côte de la femme pour que le reflet de l'oiseau 
let donc son siiga) se projette dans l'eau. Les plumes de l'animal 
sont aussi confectionnées sous forme d'amulettes et portées 
en collier ou en ceinture par l'enfant à des fins préventives. 
La maladie se contracte donc la nuit et pendant la periode 
ou l'on peut dormir hors des habitations, soit entre les 
mois de mars et sep tem bre. I1 est souvent déconseillé 
aux femmes enceintes, a titre préventif, de dormir à l'extérieur 
de leur case. 
Chez les Bisa, la maladie peut être transmise à travers 
une maison, celle-ci n'étant qu'une mgdiation entre l'oiseau 
pathogène et la femme encein te. 
SO 
Mode de transmission de la maladie entre l'oiseau et l'enfant. 
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Mode de circulation de la maladie entre les principes vitaux et les fluides corporels. 
sii a sang 78 enfant 
siiga /
/ sang enfant 
\ 
1 siiga femme sang oiseau 
lait - sang 
enfant 
enceinte mère 
maternel - siigg ,-+ sang -w sang femme -.-..111) sang enfant 
animal chasseur chasseur par l'inter- par 1 ' inter- 
médiaire du médiaire du 
sperme lait maternel 
siiga L siiga __I_) sang '-3 lait -- sang 
lait 
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La maladie circule d'un principe immatériel à un principe 
immatériel (de siiga 8 siiga) ou d'un principe immatériel à un fluide 
corporel (de siiga à sang). Le siiga opère le passage de l'extériorite 
8 l'intériorité corporelle et le sang d'un principe immatériel (siiga) 
à un liquide corporel (sperme, lait) (1). 
(1) La nature de la tranformation des liquides corporels reste encore 




La maladie de l'oiseau a donc pour origine la rencontre 
fortuite d'un oiseau nocturne et d'une femme enceinte ou d'un enfant. 
Cette rencontre de hasard ne place pas la femme 
à l'origine de la maladie mais la situe en tant qu'agent intermediaire. 
Elle doit adopter certaines conduites d'evitement (dormir B l'int6rieur 
de la case, deposer une calebasse d'eau 8 proximite de sa natte) 
afin de parer aux risques de la rencontre. Si elle ne se conforme 
pas à ce dispositif d'8vitement. elle n'en sera pas neanmoins 
tenue pour responsable puisque 1 ' agent pathogène est 1 ' oiseau. 
La maladie de l'oiseau entre donc dans la categorie 
des maladies 8 etiologie "naturelle" qui ont pour explication la 
rencontre d'un animal sauvage et d'une personne enceinte. 
Surprendre un lièvre derrière un bosquet, marcher 
incidemment sur les traces d'un serpent, apercevoir des camel6ons 
accouplés, tuer une musaraigne, un écureuil (rat palmiste), une 
mante religieuse ou un varan sont autant d 'autres occasions susceptibles, 
pour les Moose, de provoquer des affections diverses chez l'enfant (1). 
Ces maladies se contractent à l'occasion d'une erreur 
ou d'une frayeur de la mere (2). Dans ce dernier cas, son energie 
les noms individuels de naissance (yure, pl. : yuya) peuvent 
&re donnes en réparation à une faute commise par la mère 
durant sa grossesse afin que l'enfant n'ait pas la maladie 
que cet acte peut laisser presager. -Ganda (accouplement) est 
donne A l'enfant dont la mere a vu des cam6lBons accouples. 
M. HOUIS, Les noms individuels chez les Mossi, XVII , IFAN, Dakar, 1963. 
Cette croyance est commune à de nombreuses societes. FRAZER 
dans Le Rameau d'Or enumere les occasions d'effroie au cours 
desquelles differentes populations redoutent la sortie de leur 
&me. FOSTER et ANDERSON ainsi que RUBEL dans le cas des 
sÖci6tes sud-americaines kvoquent des troubles causes par 
la peur au cours de rencontres de hasard ou par la colere. 
Sir James G. FRAZER, Le Rameau d'Or, Librairie orientaliste 
Paul GEUTHNER, S.A. , Paris, 1935, 1927. Editions Robert 
LAFFONT. S.A. ,Paris, 1981. 
G. M. FOSTER, ANDERSON, Medical Anthropology, John WILEY 
ans sons, New-York , Chichester, Brisbane, Toronto * 1978. 
Arthur J. RUBEL, of Disease in Mexican-American 
Culture", American Anthropoloflist 62, 1960 : 795-814. 
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vitale est fragilisde et quitte parfois son enveloppe 
corporelle. Certaines informations peuvent laisser supposer que 
le kinkirza qui est dans le ventre de la femme rbagit aux actes 
et Bmotions de sa mere. 
Tous ces troubles transmis par la mère le sont par 
le rapport de contigulte qui l'unit B son enfant. La mere n'est 
pas présentee comme un personnage persécut,if contrairement à 1' ancêtre 
paternel, à la sorcière (géneralement une alliee au lignage du 
père) ou à l'esprit de lieu. 
L'oiseau qui survole la femme n'est pas, pour les 
Mosse, l'envoyd d'un esprit ou d'une sorcière (ce qui dterait, 
bien &videmment, cette rencontre son caractere fortuit). De même, 
dans le cas bisa, S. FAINZANG ne signale aucune intervention tierce. 
Bien au contraire, elle fait valoir l'aspect inoppiné du contact 
entre le sujet malade et ce qu'elle nomme "l'&ément contaminateur". 
1 
Au Congo septentrional , au contraire, Madingou nous 
r6vèle que les convulsions de l'enfant sont "assimilbes directement 
aux attaques occultes imputables au sorcier 'mu loki' ou A un 
. esprit malveillant" (1). "L'acc& pernicieux du paludisme, écrit- 
il, est dû à l'envahissement total du corps entier par un mu kuyu 
(esprit malveillant) incite par un envieux jaloux de la réussite 
ou prosperite de la victime" (2). 
L'animal dans le cas congolais est un intermédiaire 
entre le sorcier et l'enfant : il est un esprit manipule. 
Chez les Haoussa du Niger, l'oiseau de nuit est 
un génie, soit un esprit de brousse. "S'il passe au dessus de 
la femme enceinte, & m i t  J. BISILLIAT, et s'il laisse tomber quelques 
grains de sable sur son ventre (iì) communiquera à l'enfant une 
maladie qui se développera après sa naissance" ( 3 ) . L oiseau - genie n'est pas, néanmoins, l'agent d'un sorcier haoussa. Il 
croise la femme enceinte, comme dans les cas moose et bisa, par 
hasard. 
(1) MADINGOU, op. cit., p. 38. 
(2) MADINGOU, op. cit., p. 13. 
(3 1 J.BISILLIAT ," Maladies de village et maladies de brousse", Cah. 
ORSTOM ser .Sci. Hum. ,vol. XVIII , no 4 , 1981-1982, p. 482. -
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En conclusion, les nombreuses etiologies medicales 
des acces convulsifs de l'enfant nous conduisent considbrer qu'il 
serait imprudent, au terme de cette enquete, d'effectuer une correspon- 
dance systematique entre 1' acces pernicieux de 1 'enfant cansecutif 
au paludisme et la "maladie de l'oiseau'', ainsi nammee par les 
Moose. 
La "maladie de l'oiseau", 8 notre avis' designe essentiel- 
lement un syndrome convulsif chez l'enfant. Des enquetes ulterieures 
sur le theme spécifique de la convulsion (crises bpileptiques , convulsions 
de l'enfant, transes rituelles) nous permettront peut-&re de mieux 
mesurer les distinctions établies dans chacun de ces cas par les 
populations. 
Enfin, ce système de representation n'établit aucun 
lien entre 1 I acces convulsif et les entitbs nosologiques prkcedemment 
évoquées, a savoir celles de koom, weogo et sabga. -
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CONCLUSION 
Trois entites nosologiques moose peuvent kvoquer 
un accès palustre. L'entite lkorps chaud" n'a pas kt6 retenue 
car elle ne constitue qu'un symptbme isole et peut donc s'appliquer 
B une trop grande varibte d'affections. D'après l'equipe ORSTOM 
du Centre MURAZ, 20 % des consultations en zone rurale sont 
motivbes par la fievre et 48 % des accès febriles sont lies au 
paludisme. Tout acces febrile n'est donc pas de caractere palustre 
m6me si l'education sanitaire recommande la prise systematique 
de nivaquine pour toute hyperthermie. 
Les Moose dissocient les troubles chez l'adulte (weogo) 
et ceux de l'enfant (koom). - Pour l'adulte, sont distingues les 
accès febriles accompagnes de frissons et de cephalees et ceux 
avec dysfonctionnement hbpatique. Des affections hepatiques d'origine 
non palustre peuvent etre considerees comme relevant aussi de 
l'entité sabga, l'hepatite par exemple. De m6me, on a releve 
qu'un syndrome grippal serait susceptible d 'etre inclu dans l'entite 
weogo. I1 n'est donc pas possible d'affirmer que les deux entites 
weogo et sabga correspondraient systématiquement dans le premier 
cas à un accès palustre simple et dans le second cas à un accès 
palustre avec troubles hépatiques associes. On doit prudemment 
supposer que les critères cliniques retenus par les Moose pour 
constituer ces deux entites sont ceux de l'acces palustre mais 
probablement aussi ceux d ' autres troubles aux etiologies differentes. 
11 n'est pas inutile de rappeler que les paludologues 
affirment que le diagnostic clinique (qui est pour les mbdecins 
essentiellement un diagnostic d'elimination) s'avere une fois sur 
deux inexact lorsqu'il est realise sans un examen biologique qul 
bvalue- la densite parasitaire du sujet (1). 
(1) Pour les specialistes, ce n'est pas la presence du Plasmodium 
dans le sang qui determine s'il y a ou non acces palustre, 
mais la densite parasitaire dont le niveau moyen se situe 
entre 15 000 et 20 O00 parasites/mma de sang et qui est 
variable selon l'etat d'iInmunit6 des populations et en fonction 
de l'@e de la persome, 
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Dans les trois cas étudiés , surtout dans ceux de - koom et de sabga l'incidence de la saison des pluies est soulignee. 
Les données epidémiologiques des spécialistes corroborent cette 
observation puisqu' elles nous revelent une élevation du niveau 
moyen de parasitbmie en saison des pluies. Les aménagements hydro- 
agricoles favorisent de plus le développement de gi tes larvaires 
et la pullulation des anopheles. Ainsi, les paludologues ont releve 
à la vallée du Kou en saison des pluies une densité d'anophèles 
dix fois plus importante que dans un village de savane typique. 
Mais, paradoxalement, ces anophèles ayant une durée de vie plus 
courte qu'en savane et étant de ce fait peu infectant la transmission 
du paludisme ne s'en trouve pas augmentée. Le préjudice de la 
nuisance est , par contre, lui, intensifié. 
L ' acces pernicieux se distingue des trois enti tes - koom.weogo et sabga. I1 s'intègre à un ensemble de représentations 
de l'accès convulsif qui semblent du reste, communes à de nombreuses 
soci6 tés oues taf ricaines. 
Des travaux comparatifs devraient être effectués 
chez des groupes voisins afin d'approfondir cette similitude de 
reprksentations et de confronter les entités nosologiques étudiees 
ici avec celles d'autres populations. 
Les recherches anthropologiques sur le thème de 
la maladie traitent souvent de la question de l'étiologie mais peu 
des mécanismes de la sélection des symptômes. La façon dont une 
maladie est décrite et commentée 11) devrait susciter des recherches 
originales sur 1 'anthropologie de la clinique. 
Ces etudes pourraient ne pas concerner uniquement 
les maladies. La description des oiseaux que j'ai réalisée à l'occasion 
de l'identification de la chevêchette perlée m'a paru relever du 
même système de pensee. Qu'il s'agisse de la description de l'image 
- ~ -  
(1) je pense ici plus aux descriptions des guérisseurs qu'A celles 
des malades puisque mon expérience m'a conduite B ne travailler 
qu'avec les premiers mais les discours des malades seraient 
aussi interessants a explorer au niveau de la construction 
des entités. 
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de son propre corps, des symptdmes d'une maladie ou de l'identification 
d'un animal. on observe que la pensee se saisit d'6lements de 
realité et les transforme en fonction de ses propres lois pour 
leur donner sens. 
Certaines descriptions de maladies semblent tres 
proches de notre propre syst(3me de pensee. D'autres, au contraire, 
ne permettent pas d'etablir des passerelles entre les deux. fonction- 
nements mentaux . Dans certains cas, il se peut que le symptdme 
retenu par la nosologie traditionnelle soit SuffiSamment CaraCt&iStique 
d'une maladie pour que la seule nomination de ce symptdme Bvoque 
d emblbe une correspondance avec la nosologie medicale occidentale, 
La rougeole en est un exemple. 
Mais le symptdme agit souvent comme un signifiant 
dont dérive une chaine d'associations symboliques. C'est notamment 
le cas de la maladie du sabga dont je n'ai pas exploite ici cet 
aspect plus anthropologique. Sabga Btablit un scheme qui met 
en relation une symbolique alimentaire (nourriture sucree et huileuse) 
et une représentation du goat (sucré et amer) avec le fonctionnement 
digesto-hépatique du corps humain et la sexualité. 
Ces quelques reflexions visent à mettre en garde 
contre 1 ' imprudence qu' il y aurait à vouloir faire correspondre à 
chaque maladie de notre nosographie un terme vernaculaire unique 
ou vice versa. 
Elles cherchent aussi, dans une perspective de Sant6 
Publique à laquelle se rattachent nos coll6gues paludologues, B 
faire valoir la difficulté pour un Systeme de pensée A integrer 
des informations d'une autre logique de pensee. 
Les populations de la vallBe du Kou 8 qui les paludolo- 
gues et les infirmiers ont pu expliquer l'origine du paludisme 
par le moustique, mainilenneni les representations du - koom, du 
weogo,.du sabga et du Hula ("maladie de l'oiseau"). -
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Les informations contemporaines n'annulent en rien 
la savoir traditionnel. Dan SPERBER, ethnologue qui emprunte A 
la psychologie cognitive ses methodes et concepts, a 6tuditS les 
mecanismes mentaux de la selection des informations. "Lorsqu'une 
information, ecrit-il, remet en cause les principes sur lesquels 
se fonde un Systeme cognitif, elle sera traitbe symboliquement 
quelque soit le degre d'attention intellectuel" (1). 
Les informations sanitaires concernant le paludisme 
ont pour objectif de -proposer A l'entendement des personnes A 
&duquer de nouveaux Schemas etiologiques scientifiques * dans le 
but de susciter des comportements sanitaires preventifs efficaces. 
"Le moustique est le vecteur du paludisme. Pour hiter le paludisme, 
protegeons nous du moustique". Ces propositions paraissent simples. 
Mais cette nouvelle information ne trouve pas l'appui attendu dans 
le dispositif cognitif. Il n'y a pas dans la memoire d'autres proposi- 
tions logiquement d6rivables de ces informations. Ce sont donc 
des propositions disponibles dans la memoire du sujet qui seront 
suscitees et qui serviront au traitement de la nouvelle information. 
Ainsi peut, par exemple, s'expliquer l'attrait observe par les 
mkdecins aupres de leurs patients vis-a-vis de l'amertume de 
la quinine, si l'on sait qu'un certain nombre de traitements traditionnels 
ont un goat amer. 
L 'h&terog&~5it& de 1 'in formation est réduite et reinterpre- 
tee selon la logique interpretative habituelle de la maladie. 
Cette constatation faite aupres des Moose de la vallee 
du Kou a 6galement et6 effectu6e chez les Bisa du Burkina par 
1 'anthropologue Sylvie FAINZANG pour 1 'onchocercose. Elle decrit 
ainsi que "l'idee aujourd'hui largement admise selon laquelle oko 
est transmise par la simulie ne modifie en rien sa valeur de maladie 
des genies car si l'apparition de cette maladie entraine frequemment 
le recours au dispensaire elle ne dispense nullement le patient 
(1) DarrSfERBER ' La pensee symbolique est-elle pre-rationnelle? , 1' 
in La fonction symbolique. Essais d'anthropologie r6unis par 
Michel IZARD et Pierre SMITH Gallimard , Paris , 1979 : 17-42. 
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de consulter , de surcroit, le devin, aux fins de savoir pour 
quelles raisons les genies de l'arbre ont 'envoy&' la 'mouche 
oko' (la simulie) sur lui" (1). 
En resume , la rationalite du nouveau schema interpretatif 
n'est pas interprt5tt5e comme telle, mbme si le cas kcheant et aussi 
probablement pour d' autres raisons utilitaires les proposi tions 
de 1 'éducation sanitaire sont ponctuellement suivies. 
(i) S.FAINZANG, " 'La maison du blanc' : la place du dispensaire 
daÏï%*' les strategies therapeutiques des Bisa du Burkina" , Sciences 
Sociales et Sante, vol III, no 3-4 novembre 1985 : 105-128. 
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